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Abstract. The article examines the meaning of spiritual essence within absolute 
knowing. The analysis presented will shed light on the logical and 
phenomenological difference between the object of experience and the object of 
consciousness. The form of spiritual essence is introduced through a syllogistic 
structure and seems to determinate the scientific character of absolute knowing. 
Hegel’s conception of syllogism in the Phenomenology is not the one of his mature 
works, but proves to be more articulate than the syllogism as it was conceived in 
the Jena period. The syllogistic structure of spiritual essence discloses the logical 
dimension beneath the phenomenological path. 
 
 
1. Introduzione 
 
Questa breve analisi vorrebbe concentrarsi sul concetto di 
essenza spirituale per come appare all’interno dell’ultimo 
capitolo della Fenomenologia dello spirito. Come si vedrà in seguito, 
il concetto di essenza spirituale compare in diverse parti 
dell’opera, ma nel Sapere assoluto essa sembra giocare un ruolo 
fondamentale nella costituzione delle strutture che vanno a 
giustificare l’assolutezza del Sapere, distaccandosi dai significati 
che essa aveva mostrato di avere lungo il percorso della 
Fenomenologia, e manifestandone altri che invece risultano di 
fondamentale importanza poiché consentono di far affiorare le 
maglie di una forma di ‘oggettività’ fenomenologica. Si cercherà 
di mostrare che l’essenza spirituale sembra essere la chiave 
d’accesso fondamentale nella determinazione di quello che 
viene detto oggetto di esperienza. Anzi, sembra che essa sia la 
forma originaria grazie alla quale va a costituirsi il concetto di 
oggetto di esperienza. 
L’OGGETTO DI ESPERIENZA COME PROCESSO DI 
TOTALIZZAZIONE.  
CONSIDERAZIONI SULL’ESSENZA SPIRITUALE 
NEL SAPERE ASSOLUTO.  
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L’oggetto di esperienza non deve essere considerato come 
coincidente con l’oggetto della coscienza: quest’ultimo è 
l’oggetto che si oppone alla di volta in volta differente struttura 
coscienziale (essere-opposto-a), mentre il primo è il vero ogget-
to della Fenomenologia dello spirito, ossia è la forma in cui si mo-
stra la «verità dello spirito»1. Per esperienza si intende quel 
«movimento dialettico che la coscienza esercita in se stessa […] 
nella misura in cui ai suoi occhi sorge il nuovo vero oggetto»2. 
Tale movimento, pur catturando l’essenza dell’esperienza, non 
viene registrato dalla coscienza e non si mostra in maniera e-
splicita nell’oggetto che ad essa si oppone, ma è ciò che acco-
glie in sé sia la coscienza che il proprio oggetto nel loro rappor-
to.  
Tale movimento va a costituire un materiale che può essere 
reso oggetto di un sapere solo attraverso una prospettiva che sia 
simultaneamente superiore e partecipe delle dinamiche della 
coscienza.  
Per quanto appare dalle prime righe del Sapere assoluto 
sembra proprio che l’essenza spirituale si attesti in questa 
dimensione, e, anzi, sembra che essa determini quell’oggetto. 
Indubbiamente tale analisi della funzione dell’essenza 
spirituale per come appare all’interno del capitolo conclusivo 
della Fenomenologia non esaurisce il significato proprio di tale 
concetto, ma ne individua solo un aspetto.  
Tale aspetto però risulta fondamentale se ci si propone, co-
me in questa sede, di rinvenire la forma della verità dell’oggetto 
in quanto unità di momenti, mostrando quindi che forma abbia 
l’oggetto dell’esperienza quando viene compreso nella sua inte-
                                                          
1 Cfr. G.W.F. HEGEL, Phänomenologie des Geistes, in Gesammelte Werke, Band 9, hrsg. von W. 
Bonsiepen und R. Heede, Hamburg 1980, p. 61, trad. it. Fenomenologia dello spirito, a cura di V. 
Cicero, Milano 1995, p. 167. D’ora in poi l’opera verrà citata con PhG seguito dal numero di 
pagina dell’edizione critica e, tra parentesi, il numero di pagina dell’edizione italiana citata. 
2 Ivi, 60 (165). 
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gralità, ossia quando viene considerato secondo la prospettiva 
del Sapere assoluto3. 
È quindi chiaro che l’essenza spirituale è qui richiamata non 
per sé ma per altro, e segnatamente in funzione di una breve 
indagine sul processo di totalizzazione che coinvolge le forme 
della coscienza nell’ultimo capitolo della Fenomenologia dello spiri-
to4.  
L’essenza spirituale, difatti, non è solo uno tra i tanti 
concetti che possono essere rinvenuti nel ricco panorama 
offerto dall’ultimo momento della Fenomenologia, ma può essere 
considerata la prima traccia del suo guadagno scientifico più 
evidente.  
Difatti, come sottolineato da Franco Chiereghin, il contenu-
to del Sapere assoluto si determina principalmente nella media-
zione di due elementi contrapposti, i quali costituiscono 
l’eredità dell’intero processo fenomenologico di progressiva 
coincidenza tra certezza e verità. Questi due elementi sono due 
opposte totalità, quella della coscienza propriamente detta e 
quella della religione, le quali, nel Sapere assoluto, vengono 
riunificate attraverso «tre diversi processi di totalizzazione»; e 
sono proprio questi tre diversi processi di totalizzazione a de-
terminare il contenuto del Sapere assoluto5.  
                                                          
3 Cfr. R. BEUTHAN, «Wahrhafte Erfahrung». Zur Spezifik von Hegels phänomenologischem 
Erfahrungsbegriff, «Hegel-Studien», Beiheft 50, Hamburg 2009, pp. 53-70. 
4 L’essenza spirituale è un concetto che si ritrova nell’intera Fenomenologia dello spirito, 
dall’Introduzione alla Religione rivelata, anche se forse nel momento Spirito ritorna con mag-
giore frequenza e con un rilievo particolare. Pur essendo quindi difficile poter affermare con 
sicurezza qualcosa di generale sull’essenza spirituale – essendo essa uno di quei concetti pro-
gressivi che si evolvono al procedere del movimento fenomenologico – si può forse affermare 
che essa si mostri come “un’opera” della coscienza, una costruzione intimamente connessa con 
la struttura stessa della coscienza ma che rimane esteriore all’autocoscienza. Proprio questa sua 
peculiare estraneità farà di essa un elemento fondamentale nel processo di riconoscimento 
all’interno del momento Spirito. 
5 Cfr. F. CHIEREGHIN, La Fenomenologia dello spirito. Introduzione alla lettura, Urbino 2008, pp. 160 
e ss. In estrema sintesi si può dire che il primo processo riguarda la mediazione tra la forma 
assoluta per come appare nella figura del Gewissen da una parte, e il contenuto assoluto proprio 
della Religione rivelata dall’altra; il secondo riguarda la dimensione della temporalità, preclusa 
alla comprensione della coscienza ma intelligibile al sapere assoluto che scorge la necessità della 
direzione del processo storico. Il terzo processo di totalizzazione riguarda la relazione sussi-
stente tra sapere apparente, per come si presenta al termine del Sapere assoluto (in quanto figu-
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Ebbene sembra che la forma dell’essenza spirituale, per 
come è introdotta all’inizio del capitolo sul Sapere assoluto, 
riproduca, nella sua forma embrionale, proprio la struttura di 
un processo di totalizzazione capace di portare ad unità delle 
figure fenomenologiche, rendendole così dei momenti 
processuali.  
La totalità che viene sintetizzata nella forma dell’essenza 
spirituale è quella di un oggetto nuovo: non più dell’oggetto per 
come è considerato da una figura della coscienza, quanto 
piuttosto dell’oggetto di esperienza per come viene considerato 
dal ‘per noi’6. È il ‘per noi’ infatti a determinare l’essenza 
spirituale, e la dinamica che essa realizza, come oggetto. 
Questa nuova prospettiva sull’oggetto ne fa qualcosa di di-
verso che il contrapposto al soggetto fenomenologico, ne fa 
piuttosto quel nucleo attorno al quale va a costituirsi la 
dinamica tra soggetto ed oggetto: il suo contenuto è il 
movimento dell’apparire dell’oggetto alla coscienza, e il suo 
fine è la mediazione tra le forme del sapere apparente e la 
scientificità del pensiero libero. 
Tale processo si sviluppa a partire dalla mediazione che 
riesce a tenere assieme «la totalità dei momenti dell’oggetto» da 
una parte e «del comportamento (des Verhaltens) della 
coscienza» dall’altra7.  
In questo senso è significativo che l’essenza spirituale venga 
introdotta da Hegel all’inizio del Sapere assoluto prima che 
prenda avvio lo sguardo retrospettivo all’intera compagine delle 
figure della coscienza: essa sembra fungere da modello 
introduttivo del Leitmotiv che permetterà al Sapere assoluto di 
organizzare il «mondo caotico della coscienza»8. 
 
 
                                                                                                                      
ra della coscienza), e la totalità sistematica della scienza che prende avvio proprio da questa 
figura. 
6 Cfr. PhG, 422-423 (1037). 
7 Ivi, 423 (1037). 
8 Cfr. CHIEREGHIN, La Fenomenologia dello spirito, cit., p. 165. 
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2. Essenza spirituale ed esperienza della coscienza 
 
Parlando del concetto di esperienza all’interno 
dell’Introduzione Hegel afferma che «quando ciò che dapprima 
appariva come l’oggetto si abbassa, agli occhi della coscienza, a 
sapere dell’oggetto, e l’In-sé diviene un essere-per-la-coscienza 
dell’In-sé, allora quest’ultimo è il nuovo oggetto, insieme al 
quale sorge anche una nuova figura della coscienza», e 
conclude: «mentre per la coscienza ciò che è sorto è solo un 
oggetto, per noi esso è a un tempo movimento e divenire»9.   
La prospettiva in cui viene a manifestazione la verità che 
stava alle spalle della coscienza e che era accennata nel proces-
so fenomenologico solo grazie all’attività del ‘per noi’ si attesta 
quindi lì dove la coscienza è determinata come essere-per-la-
cosa e la cosa come essere-per-la-coscienza10.  
Questa determinazione biunivoca, questo riverbero del 
primo elemento nel secondo e viceversa, non è qualcosa di cui 
la coscienza ha consapevolezza. La coscienza fa piuttosto 
costantemente i conti con il processo innescato fuori di essa 
che progressivamente ne annulla le certezze acquisite, 
ponendola di fronte all’indeterminatezza lì dove essa pensava 
di possedere un sapere determinato.  
Porsi nella zona dove avviene quel “commercio” tra la co-
scienza e il suo oggetto significa evitare di vincolare l’oggetto 
ad una forma predeterminata, riuscendo piuttosto a coglierlo 
nel suo rapporto con la coscienza. Riconoscere le strutture che 
ordinano i movimenti propri di questo rapporto, e la loro pro-
gressiva articolazione attorno a concetti sempre meno imme-
diati di “coscienza” ed “oggetto”, significa «restare a guardare» 
il progressivo apparire del vero sapere11. 
                                                          
9 PhG, 61 (167). 
10 Su questo aspetto si veda CHIEREGHIN, La Fenomenologia dello spirito, cit., pp. 41 e ss. 
11 Interessante a questo riguardo è il già citato saggio di Beuthan, in cui, affianco ad una forma 
statica di esperienza determinata nelle varie figure della Fenomenologia, viene rilevata la pre-
senza di un tipo di esperienza detta “metodologica”, che individua il motore produttivo del 
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Questo «restare a guardare» (reines Zusehen)12 è l’attività riser-
vata al ‘per noi’, inteso come quella prospettiva del conoscere 
fenomenologico che permette di ritrovare un nesso necessario 
tra le esperienze della coscienza, e che, proprio assolvendo a 
questo compito, anche nel Sapere assoluto mostra l’oggetto 
d’esperienza nella prima forma della sua integralità: l’essenza 
spirituale. Essa si presenta come la «totalità delle determinazio-
ni dell’oggetto stesso», e, aggiunge Hegel in queste primissime 
righe del Sapere assoluto, «nella sua totalità, l’oggetto è il sillo-
gismo».  
L’integralità dell’oggetto di esperienza presenta la forma di 
un’unità sillogistica in grado quindi di connettere tre differenti 
elementi attraverso un unico movimento che dall’universale 
giunge al particolare e dal particolare va all’universale13 .  
Per comprendere ciò è necessario chiarire i termini della 
questione circa il movimento, ossia chiarire cosa stia sotto i 
nomi di universale, singolare e particolare in questo contesto e, 
di conseguenza, cosa sia per Hegel la struttura dinamica che 
rende possibile determinare la prima forma della verità dello 
spirito. Ebbene, tali espressioni tipicamente logiche 
(universalità, particolarità e singolarità) fanno qui riferimento a 
precise Gestaltungen fenomenologiche. Hegel afferma che gli 
elementi di questo sillogismo chiamato essenza spirituale sono 
da riferirsi alle prime figure della coscienza propriamente detta: 
la singolarità ha il contenuto della considerazione dell’oggetto 
da parte della coscienza immediata, la particolarità consiste 
nell’oggetto quando viene considerato dal soggetto attraverso 
la percezione, mentre l’universalità è ciò che dell’oggetto si 
conosce attraverso l’intelletto. 
Seguendo queste prime indicazioni circa l’essenza spirituale, 
si può ammettere che questo nuovo oggetto che sta sotto il 
                                                                                                                      
processo di sapere esercitando una funzione fondativa per la costruzione dell’assolutezza del 
sapere, e che si situa nell’incrocio tra soggetto ed oggetto. 
12 Cfr. PhG, 59 (163). 
13 Cfr. ivi, 422-423 (1037). 
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nome di essenza spirituale non deve essere considerato come 
“qualcosa” nel senso più comune e intuitivo del termine14. 
Questo perché se considerato come un “qualcosa”, avverte 
Hegel in queste pagine, l’oggetto risulta essere una «nullità», 
poiché l’oggetto vero è piuttosto quella struttura connettiva che 
lega i prodotti dei diversi tipi di rapporto tra le figure della co-
scienza e il loro oggetto.  
 
 
3. Il sillogismo dell’intelletto 
 
Onde comprendere meglio il senso di questo reticolo di 
relazioni che l’essenza spirituale mette in campo è naturale 
rivolgere l’attenzione alla struttura sillogistica di cui disponeva 
Hegel al momento della stesura della Fenomenologia dello spirito.  
È d’obbligo quindi riferirsi al manoscritto jenese del 
1804/05 di Logica e Metafisica, ma con una precauzione di cui ha 
discusso Otto Pöggeler analizzando proprio il problema della 
ricerca di una logica interna alla Fenomenologia15. 
Pöggeler osserva che affidarsi alla logica jenese per enuclea-
re le trame logiche della Fenomenologia non può essere fatto sen-
za considerare che la Fenomenologia segnerà uno spartiacque tra 
due concezioni diverse di logica decretando il definitivo       
superamento di quella di Jena. Attraverso la Fenomenologia na-
sceva difatti il progetto di una nuova sistematizzazione del sa-
pere filosofico che avrà il suo primo frutto maturo nella Scienza 
della logica. La Fenomenologia è un’opera nella quale si possono 
rinvenire ancora le strutture logiche che ritroviamo negli scritti 
jenesi; tuttavia queste medesime strutture non devono essere 
adoperate con la certezza di poter trovare in loro una mappatu-
                                                          
14 Cfr. ibidem. 
15 Cfr. O. PÖGGELER, Die Komposition der Phänomenologie des Geistes, in H.-G. Gadamer (hrsg.), 
Beiträge zur Deutung der Phänomenologie des Geistes, Hegel-Tage Royaumont 1964, «Hegel-Studien», 
Beiheft 3, Bonn 1966, pp. 27-74. 
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ra incontrovertibile del processo che coinvolge figure e mo-
menti fenomenologici.  
Nonostante ciò è comunque prezioso avvicinarsi all’essenza 
spirituale considerando il fatto che il sillogismo di cui Hegel di-
spone durante la stesura della Fenomenologia è – con le dovute 
cautele – quello che appare nella Reinschrift del 1804/05, 
secondo il quale gli estremi e il medio vengono tenuti distinti e 
come distinti vengono considerati. 
Il senso della struttura sillogistica, così come viene conside-
rata da Hegel fin dalla sua tesi di abilitazione e che ne fa il «prin-
cipium idealismi», è quello di far affiorare le aporie che la deter-
minazione intellettualistica degli estremi e del medio produce. 
Questo strumento logico da una parte mostra il necessario 
tramonto di un processo di determinazione condotto attraver-
so relazioni estrinseche poste tra i termini coinvolti, ma al con-
tempo non riesce a proporre veramente quella sintesi razionale 
e determinazione del vero che troverà invece piena espressione 
solo nella Metafisica16.  
In questo modo da una parte viene riconosciuta al sillogi-
smo la qualità di mostrare l’inadeguatezza dei concetti determi-
nati a determinare il vero, e quindi a valere per sé, e dall’altra il 
sillogismo mostra di non essere lo strumento che consenta al 
pensiero di prendere possesso della scienza della totalità e 
dell’unità17. Si può quindi affermare che il compito razionale del 
                                                          
16 Sulla struttura e il significato del sillogismo negli scritti jenesi si veda F. CHIEREGHIN, La 
relazione del pensare, in G.W.F. HEGEL, Logica e Metafisica di Jena 1804-05, a cura di F. Chiereghin, 
trad., introd. e commento di F. Biasutti, L. Bignami, F. Chiereghin, A. Gaiarsa, M. Giacin, F. 
Longato, F. Menegoni, A. Moretto, G. Perin Rossi, Trento 1982, pp. 340-383; K. DÜSING, Das 
Problem der Subjektivität in Hegels Logik: systematische und Entwicklungsgeschichtliche Untersuchungen zum 
Prinzip des Idealismus und zur Dialektik, Bonn 1984, pp. 172-176; S. FUSELLI, Forme del sillogismo e 
modelli di razionalità in Hegel. Preliminari allo studio della concezione hegeliana della mediazione giudiziale, 
Trento 2000, pp. 24-31; G. SANS, Die Realisierung des Begriffs. Eine Untersuchung zu Hegels 
Schlusslehre, Berlin 2004, pp. 149-167.  
17 Cfr, G.W.F. HEGEL, Differenz des Fichte’schen und Schelling’schen System der Philosophie, in Jenaer 
kritische Schriften, hrsg. H. Buchner und O. Pöggeler, Gesammelte Werke, Band 4, Hamburg 1968, 
p. 12 (trad. it. in G.W.F. HEGEL, Primi scritti critici, a cura di R. Bodei, Milano 1971, p. 13). Cfr, 
L. SIEP, Der Weg der Phänomenologie des Geistes. Ein einfhürender Kommentar zu Hegels 
Differenzschrift und zur Phänomenologie des Geistes, Frankfurt am Main 2000; R. SCHÄFER, 
Die Dialektik und ihre besonderen Formen in Hegels Logik, Hamburg 2001, pp. 91-157. 
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sillogismo trova spessore nel ruolo dialettico negativo di elimi-
nazione della pretesa dei concetti determinati di avere un valore 
per sé, proprio mostrando che tale pretesa conduce a posizioni 
aporetiche. 
Difatti l’unione degli estremi tra loro e di entrambi con il 
termine medio avviene perché in tutti e tre questi elementi è 
presente la medesima contraddizione non risolta. Di 
conseguenza l’elemento comune tra gli elementi sillogistici non 
è rinvenibile in un loro comune contenuto speculativo, quanto 
piuttosto nell’interna contraddittorietà della loro finitezza. 
Il sillogismo, detto altrimenti, mette in evidenza la dissolu-
zione della pretesa del finito di avere un valore positivo, ossia 
annienta la sua pretesa di avere una stabile determinazione, ma 
non riesce a proporre il contenuto dell’unità speculativa origi-
naria.  
La medesima attività di dissoluzione della pretesa di validità 
del contenuto proprio delle determinazioni dei singoli termini 
avviene nell’essenza spirituale. Hegel, infatti, è chiaro 
nell’affermare che onde cogliere l’oggetto in modo integro esso 
deve essere colto come sillogismo tra «essere immediato», 
«divenire-altro-da-sé» e «universale»18. La dissoluzione della 
pretesa di verità delle singole figure della coscienza viene quindi 
sancita a partire dalla loro connessione: esse non bastano a se 
stesse, ma devono rimandare l’una all’altra onde poter 
affermare l’oggetto in sé19. La certezza della prima figura della 
Coscienza, così come della seconda e della terza, vengono 
annullate a favore della forma più adeguata del sapere.  
Anche nel sillogismo che ritroviamo nell’essenza spirituale 
ciò che mette in connessione i termini sillogistici non è un con-
tenuto positivo, quanto piuttosto una loro mancanza. Questo 
fa sì che la connessione che si realizza nel sillogismo 
dell’essenza spirituale non sia una connessione interna ai ter-
mini, ossia una connessione suscitata dalle singole figure come 
                                                          
18 Cfr. PhG, 422-423 (1037). 
19 Cfr. i . bidem
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loro intima necessità, quanto piuttosto un processo innescato 
attraverso il comune fallimento nel percorso di determinazione 
dell’oggetto.  
Così, se nel sillogismo analizzato da Hegel nelle lezioni di 
Logica e Metafisica tale connessione non era ancora la 
realizzazione di una unità speculativa originaria, altrettanto, nel 
caso dell’essenza spirituale i momenti del sillogismo non sono 
uniti da una relazione che viene costituita positivamente da 
loro stessi e attraverso loro stessi, ma divengono un’unità solo 
grazie alla relazione colta dal ‘per noi’ e posta quindi da un 
agente esterno ai termini coinvolti.  
Ma le similitudini tra la forma sillogistica per come viene 
considerata nella Reinschrift e forma sillogistica dell’essenza 
spirituale finiscono qui. 
Nel Sapere assoluto si realizza un passo fondamentale verso 
la costituzione di un primo processo di totalizzazione: una 
struttura che afferma positivamente il significato dell’Aufhebung, 
togliendo e mantenendo i termini all’interno della prospettiva 
di un intero. Ed è proprio in questo ultimo valore dell’unità 
sillogistica propria dell’essenza spirituale che si coglie la 
distanza che essa misura rispetto al sillogismo considerato nello 
scritto di Logica e Metafisica. Lì infatti il superamento 
dell’inadeguatezza dei concetti determinati che vanno a 
comporre il sillogismo conduce alla dissoluzione del sillogismo 
stesso e al preludio ad altre forme di unità diverse da esso20. 
L’essenza spirituale invece, pur manifestando una forma di 
totalità in cui la connessione tra gli elementi non viene posta da 
essi stessi ma viene costruita da un agente esterno ad essi, 
presenta la forma della verità dell’oggetto di esperienza.  
                                                          
20 Cfr. G.W.F. HEGEL, Jenaer Systementwürfe II, hrsg. R.-P. Horstmann und J. H. Trede, Gesam-
melte Werke, Band 7, Hamburg 1971, pp. 96-97 (trad. it. in G.W.F. HEGEL, Logica e Metafisica di 
Jena 1804-05, a cura di F. Chiereghin, trad., introd. e commento di F. Biasutti, L. Bignami, F. 
Chiereghin, A. Gaiarsa, M. Giacin, F. Longato, F. Menegoni, A. Moretto, G. Perin Rossi, Tren-
to 1982, pp. 93-95). Inoltre, per quanto si riferisca più propriamente alla teoria del sillogismo 
maturo, cfr. F. SCHICK, Begriff und Mangel des formellen Schließens. Hegels Kritik des 
Verstandesschlusses, in Der Begriff als die Wahrheit. Zum Anspruch der Hegelschen “Subjektiven Logik”, 
hrsg. von A. F. Koch, A. Oberauer, K. Utz, Paderborn 2003, pp. 85-100.  
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La forma di questo processo quindi non è messa in scacco, 
anzi, è vero il contrario: esso presenta una conclusione positiva 
della dialettica tra gli elementi finiti che coinvolge. Sembra in-
fatti che con l’essenza spirituale venga mantenuto il valore idea-
listico del sillogismo, come avveniva nelle lezioni di logica, 
ammettendo però la capacità del sillogismo di affermare una 
«unità di momenti» e non semplicemente una relazione esterio-
re tra elementi21. 
 
 
4. Rapporto tra Autocoscienza ed essenza spirituale 
 
Ritornando al contesto della Fenomenologia si può osservare 
che se la singolarità, la particolarità e l’universalità che 
costituiscono gli elementi dell’essenza spirituale vengono 
determinate rispettivamente dal contenuto delle prime tre 
forme di coscienza, allora sembrerebbe corretto ammettere che 
il contenuto dell’essenza spirituale intesa come unità di questi 
tre momenti sillogistici può essere identificato con il momento 
successivo alla Coscienza, ossia l’Autocoscienza.  
Essa, non a caso, è quel momento nel quale le 
determinazioni costitutive della Coscienza dileguano; un 
dileguare che non sfocia nel nulla, ma, come esempio di 
negazione determinata, sfocia positivamente 
nell’Autocoscienza. Tuttavia Hegel afferma nel Sapere assoluto: 
«nella coscienza in quanto tale, pertanto, l’oggetto non appare 
come quella essenzialità spirituale di cui abbiamo parlato sopra. 
E nel suo comportamento verso l’oggetto, la coscienza non lo 
considera affatto nella totalità in quanto totalità delle sue 
determinazioni, né nella pura forma concettuale di questa 
totalità»22.  
È chiaro quindi che la coscienza non accede all’essenza spi-
rituale; è il ‘per noi’ quella forma del sapere che riesce a consi-
                                                          
21 Cfr. PhG, 423 (1037). 
22 Ibidem. 
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derare l’oggetto nella forma della totalità articolata sopra de-
scritta. 
Tuttavia ritroviamo nel momento Autocoscienza una 
definizione interessante di «essenza»: essa è «l’infinità intesa 
come l’essere-tolto di tutte le differenze, è il puro movimento 
di rotazione, è la quiete del movimento stesso in quanto infinità 
assolutamente inquieta»23.  
L’essenza considerata secondo il potere di determinazione 
dell’Autocoscienza si rivela come una totalità del movimento 
delle differenze, così come l’essenza spirituale considerata dal 
‘per noi’ era quel movimento delle differenze in cui esse erano 
da considerare come momenti dileguanti. La natura idealistica 
del concetto di essenza viene indicata, come accade per 
l’essenza spirituale, attraverso il riferimento al suo movimento 
che toglie le differenze. 
Oltre ciò, però, all’essenza come viene considerata 
dall’Autocoscienza manca la capacità di conchiudere queste 
differenze in un unico processo ordinato: l’Autocoscienza, 
almeno in un primo tempo, non riesce a mettere ordine a 
questo dileguare, non riesce cioè a costruire un’architettura e 
un contenuto positivi a partire dal dileguare dei suoi momenti, 
e determina l’essenza del suo oggetto come fosse un motore 
perturbante delle differenze che non si chiude in un’unità 
integra. Non a caso Hegel definendo l’essenza si esprime 
adoperando locuzioni come «medium semplice e universale», 
rendendola la matrice dei substrati semplici ed universali 
dell’esperienza, ossia lo spazio e il tempo: in quel flusso i 
termini sono costantemente sospinti al di là di se stessi, 
reciprocamente indifferenti.  
Solo in un secondo momento Hegel introdurrà le caratteri-
stiche proprie dell’oggetto che si oppone all’autocoscienza, raf-
finando passo dopo passo le sue caratteristiche fino a renderlo 
un oggetto capace di istituire una relazione con l’autocoscienza 
stessa. Tale risultato sarà raggiunto grazie alla determinazione 
                                                          
23 Ivi, 105 (265). Traduzione modificata. 
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di un intero organizzato delle differenze: un individuo viven-
te24. 
Considerare l’essenza spirituale attraverso il parallelo con la 
struttura organizzata dell’individuo vivente per come appare 
nel momento Autocoscienza ci consente di valutare il grado di 
articolazione razionale dell’essenza spirituale, attribuendole così 
un movimento dialettico non ancora estroflesso come avviene 
nell’individuo vivente, ma totalmente introflesso, ossia 
strutturalmente conchiuso in sé.  
Tale chiusura propria dell’essenza spirituale consentirà di 
tratteggiare la capacità razionale del ‘per noi’ di costruire delle 
strutture processuali in grado di ottenere l’ordine e l’integralità 
dell’esperienza, e metterà in rilievo la qualità del Sapere 
assoluto di determinare unità processuali che non permettano 
un altro da sé esterno ad esse e che, per questo, si dicano totali, 
ab-solutae. 
 
 
5. Conclusione 
 
Si è già accennato al fatto che la considerazione della totalità 
dell’oggetto di esperienza non è da riferire alla coscienza in 
quanto tale ma ad un’altra forma di sapere, ossia al ‘per noi’. 
Hegel così si esprime a riguardo: «siamo noi a raccogliere 
insieme queste figure, nelle quali la totalità dei momenti 
dell’oggetto e del comportamento della coscienza può essere 
messa in evidenza unicamente come totalità risolta, appunto, 
nei suoi momenti»25. 
Il ‘per noi’ individua una forma di sapere che non appartie-
ne pienamente alla coscienza in quanto tale, ma che altrettanto 
non può essere attribuita a quella prospettiva che supera le di-
visioni proprie della coscienza. Infatti Hegel riferendosi al sa-
pere che considera l’oggetto come essenza spirituale dice che 
                                                          
24 Cfr. ivi, 104-107 (263-269). 
25 Ivi, 423 (1037). Traduzione modificata. 
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«non si tratta qui del sapere nel senso della pura comprensione 
concettuale dell’oggetto; il sapere in questione, piuttosto, deve 
essere indicato soltanto nel suo divenire, nei suoi momenti, se-
condo il lato che appartiene alla coscienza in quanto tale; a loro 
volta, i momenti del Concetto vero e proprio, del sapere puro, 
devono essere mostrati solo nella forma delle figurazioni della 
coscienza»26. 
Il ‘per noi’ sembra piuttosto una forma del pensiero che da 
una parte non considera le figure della coscienza nella loro 
individualità, ma nel loro scorrere ordinato e strutturato, 
affermando quella che è la verità che sta in loro al di là delle 
istanze che le figure possono pretendere di affermare sulla 
verità dell’oggetto; eppure, d’altra parte, non evince da tali 
figure il loro senso concettuale e puro.  
La purezza del concetto avrebbe infatti tolto alle forme della 
coscienza la loro dipendenza nei confronti dell’esperienza, 
mentre le configurazioni ordinate dal ‘per noi’ nell’essenza 
spirituale prendono senso solo come espressioni che 
concernono l’esperienza. 
Per altro verso la purezza del pensiero – è cosa nota – si 
giustifica poiché la genesi delle categorie avviene attraverso 
l’abbandono di ogni giustificazione epistemologica esteriore 
alle categorie logiche stesse: prerogativa delle categorie logiche 
infatti è quella di trovare la propria origine e piena 
giustificazione dalla dialettica interna alle singole forme del 
pensiero. Esse non trovano il proprio senso nell’esperienza 
della coscienza come avviene per le configurazioni considerate 
dal ‘per noi’. Anzi, senza il concetto di esperienza e senza il 
movimento e i diversi tipi di rapporto tra coscienza ed oggetto, 
e quindi senza la conseguente divaricazione tra certezza e 
verità, il ‘per noi’ non potrebbe agire.  
La dimensione in cui opera il ‘per noi’ risulta quindi essere 
una zona di confine, una frontiera in cui nasce una forma di 
pensiero capace di dialogare con differenti interlocutori, in cui 
                                                          
26 Ibidem. 
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si ritrova l’ordine nel caos dell’esperienza della coscienza e in 
cui al contempo viene mantenuta quella discrasia propria della 
vita della coscienza.  
Il ‘per noi’ ordina e organizza l’esperienza della coscienza 
riducendo a zero la pretesa di conoscenza delle singole figure 
senza però lasciarsele semplicemente alle spalle; esse anzi 
vengono raccolte positivamente come momenti nel processo di 
acquisizione del vero.  
Il cammino che conduce la coscienza al vero sapere e alle 
forme di totalizzazione che conducono nella sfera della scienza 
viene costruito a partire dalla forma sillogistica dell’essenza 
spirituale: essa non solo riproduce una forma di totalità dei 
momenti, ma, cosa inedita rispetto agli scritti logici di Jena, 
mette in campo la forma sillogistica come quella che riesce a 
affermare il valore positivo della finitezza. 
Il ‘per noi’ quindi rinviene nella struttura dell’essenza 
spirituale le condizioni formali dell’unità dei momenti, facendo 
del movimento dell’apparire dell’oggetto il proprio oggetto. Ed 
è proprio quest’ultimo il passaggio logico necessario per poter 
ottenere l’oggetto proprio della Fenomenologia, ossia l’esperienza 
della coscienza, raggiunto solo nel momento in cui viene 
rivelato il grado peculiare della sua scientificità. 
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